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1. EINLEITUNG

In der letzten Ausgabe von ,Paideuma“ stellt Roland Hardenberg (2008) einige inter-
essante Uberlegungen zu den Moglichkeiten und Grenzen des komparativen Ansatzes
in der Ethnologie an. Er demonstriert seine theoretischen Pramissen anhand der Moso,
einer ethnischen Gruppe, die in den stidwestchinesischen Provinzen Yunnan und Si-
chuan lebt. Das Besondere an den Moso ist ihre soziale Organisation, die auf den ersten
Blick von den sie umgebenden Gruppen abweicht und auch im weltweiten Malstab
hochst selten vorkommt. Die Moso in der Hochebene von Yongning und am Lugu-See
betreiben den Nichtlichen Besuch (¢7sese), eine institutionalisierte Geschlechterbezie-
hung, bei der ein Mann nach dem Abendessen den Haushalt verldft, in dem er geboren
wurde und in dem er mit seinen Briidern und Schwestern zusammenwohnt, um seine
,Geliebte“ zu besuchen. Die ,Liebenden“ gehen emotionale und sexuelle Beziehungen
ein, die in der Regel nur fiir kurze Zeit andauern. Von der Geschlechtsreife an verfiigen
Frauen tiber abgetrennte Wohnbereiche, die von den minnlichen Mitgliedern der eige-
nen Gruppe nicht betreten werden diirfen und wo sie ihren jeweiligen , Freund“ emp-
fangen. Sowohl Mann und Frau haben das Recht, Beziechungen aufzunehmen und zu
beenden, wann immer sie wollen. Beide kénnen zur selben Zeit mit mehreren Partnern
eine tisese-Beziehung eingehen. Die aus diesen sexuellen Beziehungen hervorgegange-
nen Kinder wachsen im miitterlichen Haushalt auf, wobei die soziale Vaterfunktion
vom miitterlichen Onkel iibernommen wird. Zum biologischen Vater besteht dagegen
kein oder nur sehr wenig Kontakt.

Hardenberg geht bei seiner Betrachtung der sozialen Organisation der Yongninger
Moso von Cai Huas sensationalistisch geschriebener Monographie ,, A society without
fathers or husbands® (2001) aus, die er zu recht kritisiert (Hardenberg 2008:110-111).
Hua prisentiert seine Daten als Neuentdeckung und verweist nicht auf Autoren, die vor
ihm bei den Moso geforscht haben.! Er iibersieht die strukturellen Gemeinsamkeiten,

Zu nennen wiren hier die chinesischen Wissenschaftler der Sozialhistorischen Erhebungen, die An-
fang der 1960er Jahre im Rahmen cines landesweiten Forschungsprojekts bei den ethnischen Mino-
rititenvolkern innerhalb Chinas kulturelle Studien durchfithrten. Aufgrund der Wirren wihrend
der Kulturrevolution konnten ihre Ergebnisse erst seit Ende der 1970er Jahre verédffentlicht werden.
Ferner liegen die englischsprachigen Dissertationen von Chuan-kang Shih (1993) und Naiqun Weng
(1993) vor.
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die in der Region und auch tiberregional bestehen. Die Moso werden bei ihm zu einem
weltweiten Einzelfall.

Nach Hardenberg wird das Besondere der Moso-Gesellschaft deutlich, ,wenn
wir herausarbeiten, inwieweit sie sich von anderen Gesellschaften unterscheidet, mit
denen sie gleichzeitig etwas Grundlegendes verbindet“ (2008:111; Hervorhebung
im Original). Er schligt deshalb vor, verschiedene Ebenen des Vergleichs einzufiih-
ren, wie geographische Nihe, dhnliche soziale Regeln oder eine vergleichbare Status-
ordnung. Auch Gesellschaften, die kulturell und geographisch sehr weit entfernt sind,
konnten hinsichtlich ,struktureller oder formaler Gemeinsamkeiten beziehungsweise
deren Transformation“ (2008:115) einander gegeniibergestellt werden. Hardenberg for-
dert, ,Gesellschaften miteinander zu vergleichen, die sich in einer Reihe von Punkten
dhneln, mehr noch, in denen die gemeinsamen Elemente auch in einer vergleichbaren
Anordnung vorkommen, in denen sich also auch die Strukturen zhneln“ (2008:120).
Nach einem regionalen Uberblick zu den verschiedenen Naxi-Gruppen dehnt Har-
denberg seinen komparativen Ansatz auf den globalen Mafistab aus und vergleicht die
Moso mit den siidindischen Nayar, die als eine Kaste von Landbesitzern und Kriegern
bis in die 1880er Jahre ein System des Nichtlichen Besuchs (samzbarndham) betrieben,
das in vielen Punkten der ¢:sese-Beziehung der Moso dhnelte.

Wihrend Hardenberg als strukturelle Gemeinsamkeit bei den Moso und Nayar
eine Korrelation von Status und Heiratsform erkennt, gelange ich durch eine genaue
Betrachtung der verschiedenen praktizierten institutionalisierten Geschlechterbezie-
hungen und deren regionaler Verbreitung bei den unterschiedlichen Moso- und Na-
yar-Gruppen zu einer anderen Auffassung.? Meines Erachtens ist die Heiratsform vor
allem eine Frage von historischen, politischen, sozio-6konomischen, religiosen und geo-
okologischen Faktoren. Institutionalisierte Geschlechterbeziehungen und gesellschaft-
liche Rénge stimmen bei genauerer Betrachtung — zumindest im Falle der Moso — nicht
iberein. Durch eine analytische Unterscheidung von drei Ebenen der sozialen Realitit
(ideologisch, normativ und empirisch) kénnen scheinbar widerspriichliche Phinomene
auf der empirischen Ebene erklirt werden. Das ,Geheimnis“ einer ganzen Fiille von
Residenzregeln und Heiratsformen kann ,geliiftet werden, wenn man indigene Kon-
zeptionen von Verwandtschaft zulaBt. Kategorien wie ,matrilinear” und ,patrilinear®
sind sowohl bei den Moso als auch den Nayar nur unzureichend geeignet, um Zusam-
menhinge herauszustellen.

2 Siehe auch Funk (2005).
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2. KORRELATION VON STATUS UND HEIRATSFORM NACH HARDENBERG

Hardenberg begreift die Zusammenhinge zwischen Deszendenz, Heiratsformen und
Rangordnung als eine geeignete Folie fiir einen Vergleich der Moso mit den Nayar. Die
Gesellschaft der Yongninger Moso war in drei Ringe stratifiziert: die ,Knechte®, die
freien Bauern® und die aristokratische Oberschicht, die friiher den lokalen Herrscher
(2hifu) stellte. Wihrend die beiden unteren Ringe in der Mehrzahl den Nichtlichen
Besuch als institutionalisierte Geschlechterbeziehung betrieben, praktizierte das aristo-
kratische Stratum der Moso 600 Jahren lang die virilokale Ehe. Von 1956 bis Ende der
1970er Jahre wurden viele Moso von der kommunistischen Regierung gezwungen, in
monogamen Beziehungen zu leben. Als der politische Druck zu Beginn der Reform-Ara
nachlieB, kehrte ein {iberwiegender Teil der Moso zum Nachtlichen Besuch zuriick.

Die Kaste der Nayar war in mehrere Sub-Kasten unterteilt. Die lokalen Gruppen
waren bestrebt, sich innerhalb des Sub-Kastensystems einen moglichst hohen Status
anzueignen, so da} die interne Differenzierung immer weiter fortschritt. Wihrend fiir
die meisten Kasten in Indien die patrilineare Norm gilt, verlief bei den Nayar in Zen-
tral-Kerala die Zugehorigkeit zum taravad, der rituellen Einheit von Haus und Land
(Moore 1985:523), iiber die miitterliche Linie. Im zentralen Teil Keralas betrieben die
Nayar den sexuellen Modus des Nichtlichen Besuchs als alleinige Heiratsform. Die
sambandbam-Partner kamen aus befreundeten Kollektiven (enangar), die demselben ri-
tuellen Status angehorten. Der Ablauf des sambandbam glich in seinen Grundziigen
dem #isese der Moso in der Hochebene von Yongning. Sexuelle Privilegien bestanden
nicht (Gough 1961:358). Auch durchreisende Fremde waren beim Nichtlichen Besuch
willkommen, sofern sie von hoherem oder gleichem Status wie die Frau waren. Wenn
eine Frau schwanger wurde, muf8ten ein oder mehrere Manner von geeignetem Status
die Kosten fiir die Geburt tibernehmen, ansonsten konnte die Frau von ihren Angeho-
rigen mit dem Tod bestraft werden (Gough 1961:359-360).

Die unterschiedlich bewerteten Formen der zwischengeschlechtlichen Beziehun-
gen sind nach Hardenberg eine formale Gemeinsamkeit beider Gesellschaften:

Bei den Moso findet sich der Gegensatz zwischen aristokratischer Heirat und der Be-
suchsbeziehung der Gemeinen, bei den Nayar begegnet uns die Differenzierung zwischen
der kollektiven Heirat ganzer Lineages und den Besuchsbeziehungen der Individuen [...].
Die Beziehungsformen sind hierarchisch und werden mit unterschiedlichen Werten as-
soziiert. Bei den Moso korrespondieren die beiden Heiratsformen mit den Ringen in der
Gesellschaft, bei den Nayar mit der Unterscheidung von kollektiven und individuellen
Beziehungen [...] (2008:123).
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3. PATRILINEARE M0OSO UND MONOGAME NAYAR

Wenn man das Material iiber die Moso mit dem Material iiber die Nayar vergleicht, fallt
auf, daf keine der beiden Gruppen eine homogene Einheit bildet. Es muf in jedem Fall
differenziert werden, welche ,Moso“ beziehungsweise welche ,Nayar“ gemeint sind, da
die regionale Verbreitung der von ihnen praktizierten institutionalisierten Geschlech-
terbeziehungen stark variiert. Gough (1961) unterscheidet im Falle der Nayar zwischen
den drei cultural areas Nord-, Zentral- und Siid-Kerala. Wenn in der vergleichenden
ethnologischen Literatur auf die ,Nayar* verwiesen wird, ist jedoch in den meisten
Fillen nur von den Nayar in Zentral-Kerala die Rede; die Nayar im Norden oder Siiden
tauchen, wenn iiberhaupt, nur als Anmerkung oder FuB8note auf. Ahnlich verhilt es sich
auch mit den Moso: Die meisten Publikationen beschiftigen sich mit den Moso in der
Hochebene von Yongning, lassen aber die Moso im westlichen Hochgebirge oder in Si-
chuan aufler acht. Das ist in beiden Fallen nicht verwunderlich, weil sowohl die Nayar in
Zentral-Kerala als auch die Moso in der Hochebene von Yongning die fiir die westliche
(und auch chinesische!) Perspektive ,interessanteste Form der sozialen Organisation
aufweisen: eine besonders hohe Verbreitung des Nichtlichen Besuchs, also desjenigen
sexuellen Modus, der von unseren Vorstellungen von ,Ehe“ am meisten abweicht. Das
Avunkulat der Nayar im nordlichen Teil Keralas ist vor diesem Hintergrund ebenso
wie die virilokale Heirat der Moso im westlichen Hochgebirge und in Sichuan weni-
ger ,spektakuldr” und wird gern ignoriert oder heruntergespielt. Christine Mathieu
berichtet von ihrer ,Enttiauschung®, als ein Forschungsaufenthalt bei den Moso in der
Hochebene von Yongning von den chinesischen Behorden nicht genehmigt wurde und
sie mit den patrilinearen Moso in Labei Vorlieb nehmen mufte:

When the Acadamy of Social Science settled that I should do some field research in the
valleys of the Jinshajiang rather than Yongning, I was a little disappointed. I had wanted to
see the ,real Mosuo“ [sinisierte Schreibweise fiir Moso; L.F.] — the matrilinear people of
Yongning rather than the patrilinear people of Labei [...] (Mathieu 2003:235).

Im Folgenden werde ich die ,matrilinearen® Moso in der Hochebene von Yongning
mit den ,patrilinearen“ Moso im westlichen Hochgebirge vergleichen. Anschliefend
werde ich aufzeigen, daf8 auch zwischen Nord-Kerala und Zentral-Kerala bedeutende
Unterschiede in der sozialen Organisation bestanden.

4. HEIRATSFORMEN BEI DEN M0sSo IN YONGNING
UND IM WESTLICHEN HOCHGEBIRGE

Die BevolkerungsgroBe der Moso wird mit 40000 (Shih 1993:1) beziehungsweise 50 000
(Harrell 2001:217) angegeben. Davon lebten im Jahr 1987 allerdings nur 13255 Moso in
der Hochebene von Yongning. Dies entspricht einem Bevélkerungsanteil von 38% bei
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einer aus zehn ethnischen Gruppen bestehenden Gesamtbevolkerung in der Yongnin-
ger Hochebene von 34918 Einwohnern (Shih 1993:1). Aus dieser Statistik geht hervor,
dafl andere ethnische Gruppen nicht ignoriert werden diirfen und daf die Yongninger
Moso nur eine Minderheit der Moso reprisentieren.

Die Moso in der Hochebene von Yongning und am Lugu-See

Chinesische Wissenschaftler, die Anfang der 1960er Jahre in der Hochebene von Yong-
ning Feldforschungen durchfiihrten, geben an, dafl aus einem Sample von 1749 er-
wachsenen Minnern und Frauen 73,5% den Nichtlichen Besuch, 10,4% die Kohabita-
tion und 9,6% die Ehe praktizierten, wobei die restlichen 6,5% sexuell inaktiv waren.?
Shihs statistische Erhebungen ergeben folgendes Bild: Im Jahr 1989 praktizierten von
526 Erwachsenen in vier Dorfern 57,1% den Nichtlichen Besuch, 13,9% waren verhei-
ratet und 29% lebten ohne Beziehung (Shih 1993:52).

Nach Hua betreiben alle erwachsenen und sexuell aktiven Moso den Nichtli-
chen Besuch — entweder als alleinigen sexuellen Modus oder neben anderen institutio-
nalisierten Heiratsformen wie der Kohabitation oder Ehe (2001:413). Die gesellschaft-
liche Stratifizierung der Moso hat auf den Nichtlichen Besuch keine Auswirkungen.
Sowohl Aristokraten, als auch freie Bauern und Knechte gehen untereinander #sese-
Beziehungen ein (Shih 1993:61). Ein Kind bekommt im Falle des Nachtlichen Besuchs
immer den Status seiner Mutter vererbt (Hua 2001:51).

Der sexuelle Modus der Ehe ist nicht auf das aristokratische Stratum beschrinkt,
sondern wird auch von den freien Bauern betrieben. Als sehr wahrscheinlich gilt aber,
daf} die Familie des zhifu und einige andere hohe Wiirdentriger tber eine lange Zeit
ausschlieflich die Ehe praktizierten.* Nach meiner Auffassung handelt es sich bei der
Adoption, der Kohabitation und mit Einschrinkungen auch der Ehe allesamt um sozi-
ale Praktiken, die eine moglichst ausgewogene Geschlechterverteilung in den Haushal-
ten der Moso garantieren sollen.

Die Adoption von Madchen und Jungen erfolgt bevorzugt aus der eigenen Ver-
wandtschaftsgruppe. Wihrend Madchen bendtigt werden, um die Kontinuitit des
Haushalts zu gewihrleisten, nimmt man Jungen in den Haushalt auf, um tber geni-
gend Arbeitskrifte auf den Feldern zu verfiigen (Hua 2001:151). Im Jahr 1956 waren in
49,4% der Haushalte alle lebenden Mitglieder ausschlieBlich tiber Frauen rekrutiert.
Daneben waren aber 43,8% der Haushaltsmitglieder sowohl iiber Frauen als auch tiber
Minner oder durch Adoption rekrutiert. Fast alle Moso-Haushalte in der Hochebene

Shih (1993:52) zitiert Chengxu Zhan et al.: Yongning naxizu de azhu hunyin he muxi jiating [Azhu-
Ehe und matrilineare Familien der Yongninger Naxi-Nationalitit]. Shanghai (keine Verlagsangabe)
1980.

4 Shih (2001:387). Im Jahr 1956 beendete die Kommunistische Partei Chinas offiziell die Regierung des
Yongninger zhifu (Hua 2001:47).
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von Yongning haben sich in ihrer nachvollziehbaren Geschichte irgendwann einmal
tiber Kinder eines minnlichen Mitglieds, das heif8t tiber eine aullen stehende Frau,
fortgesetzt.’

Bei einer Kohabitation wohnen und arbeiten die Partner zusammen, entweder
im Haushalt des Mannes (virilokal) oder im Haushalt der Frau (uxorilokal). Dem Her-
kunftshaushalt ist der Kohabitierende nicht mehr verpflichtet. Es gibt keine Zeremonie,
durch die die Statusverinderung der kohabitierenden Partner 6ffentlich gemacht wird.
,Der Haushalt des einziehenden Partners zeichnete sich meist dadurch aus, daf er viele
Mitglieder, also keinen Mangel an Nachkommen hatte, aber zu wenig Land besaf}, um
alle ernahren zu konnen“ (Knédel 1995:162). Einer Kohabitation geht meistens eine
tisese-Beziehung voraus. Bei einer virilokalen Kohabitation bringt die Frau ihre Kin-
der mit in den Haushalt des Mannes. Die Kinder sind gleichberechtigte Mitglieder in
der Familie des Mannes, ebenso die Frau selbst (Knodel 1995:164). Eine zugezogene
Frau kann auch Haushaltsvorstand (dabx) werden, manchmal bietet ihr die Familie des
Mannes diese Position sogar an, damit sie in die Kohabitation einwilligt. Der Status
eines Mannes bei uxorilokaler Residenz ist vergleichsweise niedrig und entspricht der
Position eines Kindes (Hua 2001:278). Der zugezogene Mann muf hirter arbeiten als in
seinem urspriinglichen Haushalt, und die Stellung des Haushaltsvorstandes bleibt ihm
in jedem Fall verwehrt (Hua 2001:277).

Nach der Einfithrung der Ehe unter den mongolischen Eroberern der Yuan-Dy-
nastie (1280-1367), wurde sie per Dekret der Qing-Regierung (1644-1911) im Jahr 1659
im Herrschaftsgebiet des Yongninger zhifu als eigenstindiger sexueller Modus institu-
tionalisiert (Shih 2001:401-402). Von da an war die Erbfolge des lokalen Herrschers
genau geregelt: Anspruch auf das Amt hatte nur der ilteste Sohn der Hauptfrau des
verstorbenen oder scheidenden zh#fu. Die Aristokraten praktizierten zu keiner Zeit aus-
schlieflich die Ehe. Verheiratete Manner und Frauen gingen daneben in den meisten
Fillen tisese-Beziehungen ein. Shih schreibt:

Although the line of succession to the chieftaincy consistently practiced marriage and pat-
rilineal descent, even the Chief and their family members were widely involved in #sese —
exclusively for many of the family members, just like the society at large — and many female
members established their own matrilineages as a result of practicing #sese (Shih 2001:403;
Kursivsetzung im Original).

Knadel (1995:119) zitiert Ruxian Yan und Zhaolin Song: Yongning naxizu de azhu hunyin he muxi
jiating [Das matrilineare System der Yongninger Naxi-Nationalitit]. Kunming (keine Verlagsangabe)
1983. Dabei muf beriicksichtigt werden, dal den chinesischen Forschern daran gelegen war nach-
zuweisen, daf sich aus dem matrilinearen System der Moso ein patrilineares System entwickelt, wie
es das Morgan-Engels’sche Stufenmodell der menschlichen Gesellschaftsentwicklung in seinem Ab-
lauf festlegt. Die ,Wahrheit“ kann am besten rekonstruiert werden, indem man die Intentionen der
Forscher berticksichtigt. Dementsprechend hat Hua die extreme matrilineare Gesellschaft der Moso
»gefunden®, weil er sie suchte. So wie es sich anbietet, bei Hua , gegen den Strich zu lesen®, muff man
auch die erste chinesische Forschergeneration aufgrund ihrer Pramissen kritisch betrachten.
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Der sexuelle Modus der Ehe erscheint unter diesem Licht betrachtet als eine dem
Nichtlichen Besuch untergeordnete sexuelle Modalitiat. Auch beim Adel liegt letzt-
endlich keine patrilineare Abstammungsrechnung vor: ,Es handelte sich vielmehr um
Patrifiliation von Amtern und Besitz aufgrund ufleren Drucks, bei gleichzeitig matrili-
nearer Abstammungsrechnung” (Knodel 1995:187).

Die Ehe unter den freien Bauern dient neben der Uberbriickung demographi-
scher Engpisse der offentlichen Zurschaustellung des Reichtums, den ein Haushalt
durch geschickte wirtschaftliche Aktivititen ansammeln kann (Shih 2001:404, Hua
2001:325). Durch das groangelegte Ritual, in das die Offentlichkeit miteinbezogen ist,
unterscheidet sich die Ehe von der Kohabitation. Die Mittel fiir eine Ehe konnen nur
von wohlhabenden Moso-Haushalten aufgebracht werden (Hua 2001:310). Der sexuelle
Modus der Ehe stellt bei den freien Bauern eine Strategie dar, um die Kontinuitat des
Haushalts durch die Aufnahme einer fremden Frau zu sichern. Wenn in der nichsten
Generation die geschlechtliche Zusammensetzung wieder ausgeglichen ist, der Haus-
halt also iiber geniigend Midchen und Jungen verfiigt, kehren die Mitglieder zum
Nichtlichen Besuch als alleiniger sexueller Modalitit zurtick.

Das westliche Hochgebirge und die Labei-Moso

Westlich der Hochebene von Yongning befindet sich ein Hochgebirge, dessen hochster
Gipfel eine Hohe von 4332m erreicht. Labei liegt im stidlichen Teil dieses Hochgebir-
ges, siidwestlich des Lugu-Sees. Die dort lebenden Moso sind patrilinear organisiert.
Heiratspriferenz ist die virilokale Kreuzcousinenheirat. Von der Yongninger Hoch-
ebene aus bendtigt man drei Tage, um ins Hochgebirge vorzudringen. Im Jahre 1995
existierte keine Straenverbindung (Knddel 1995:22). Der Aufbau des Hauses in Labei
dhnelt den Hausern der Yongninger Moso: zwei Siulen, eine weibliche und eine mann-
liche, stiitzen die Konstruktion (Mathieu 2003:236).

Anhand der Genealogie eines Moso-Freundes, dessen Vater religioser Spezialist
(daba) war, hat Mathieu Einblick in die ,tatsichlichen® Heiratspraktiken der Labei-
Moso gewonnen. Wihrend gewohnliche Leute ihren Stammbaum nur etwa drei Gene-
rationen zuriickverfolgen kdnnen, reicht der Stammbaum des daba sechs Generationen
zurlick, also etwa bis zum Jahr 1800. In der vierten Generation heiratete ein Mann zwei
Schwestern. Aus dieser sororalen Polygamie gingen viele Tochter hervor, die bis auf
eine Frau namens Yodderput alle ausheirateten. Yodderput hatte zwei Sohne aus unehe-
lichen Beziehungen mit zwei verschiedenen Minnern. Spiter heiratete sie einen Mann,
der uxorilokal bei ihr residierte. Der Haushalt wurde demnach tiber die mutterliche
Linie fortgesetzt. In der ersten Generation nahm der Vater von Mathieus Informanten
seinen Neffen bei sich im Haushalt auf, weil dessen Vater gestorben war. Dieser Nef-
fe heiratete spiter die Tochter des Onkels, mit der er uxorilokal residierte. (Mathieu
2003:244-245).
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Aus diesem Beispiel wird ersichtlich, dal neben dem patrilinearen Ideal ande-
re Praktiken bestehen, die eine Fortfiihrung des Haushalts gewihrleisten: ,[...] these
events suggest that even in patrilineal Labei, descent and residence patterns are flexi-
ble“ (Mathieu 2003:245). Wenn es aus demographischen Griinden erforderlich ist, kann
eine Frau in ihrem Elternhaus verbleiben und eine uxorilokale Ehe eingehen. In diesem
Fall werden die Kinder dem miitterlichen Haushalt zugerechnet (Mathieu 2003:251).
Die Ideologie der Labei-Moso bevorzugt in diesem Fall nicht den Genitor als Erzeuger
der Kinder, sondern den Haushalt als Ort der Zugehorigkeit und der Residenz. Die
Rekrutierung neuer Haushaltsmitglieder kann sowohl tber Patrifiliation, die die Norm
darstellt, als auch iiber Matrifiliation, die als eine Strategie der Uberwindung demogra-
phischer Probleme anzusehen ist, erfolgen.

In der traditionellen Moso-Gesellschaft gab es zwischen der Hochebene und der
Gebirgsregion keine Unterschiede in der landwirtschaftlichen Technik und den Anbau-
methoden. Das Berggebiet war in kultureller, politischer und ckonomischer Hinsicht
enger an Yongning angebunden als an irgendeine andere Region (Shih 1993:92). Die
Unwirtlichkeit des Terrains konnte als einer der Griinde fiir die andersartige soziale
Organisation angesehen werden. Der Nichtliche Besuch ist im Hochgebirge nur be-
dingt praktizierbar: Die Dorfer liegen zu weit voneinander entfernt, auerdem sind die
Pfade des Nachts zu gefihrlich, als dafl man sie begehen konnte. Benachbarte Dorfer
konnen sich zwar durch Schreie verstandigen, doch dauert es einen halben Tag, um von
einem Dorf ins andere zu gelangen (Shih 1993:93). Da die meisten Dorfer eine exogame
Gruppe bilden, kommen tisese-Beziehungen innerhalb des Dorfes so gut wie nicht in
Betracht (McKhann 1998:33).

Zusammenfassend 148t sich sagen, daB die Rekrutierung von Haushaltsmitgliedern
in der Hochebene von Yongning und bei den Labei-Moso bei genauerer Betrachtung je-
weils iiber Matrifiliation und Patrifiliation erfolgt, wobei im ersten Fall die miitterliche
und im zweiten Fall die viterliche Abstammung die Norm darstellt. Es kann auferdem
vermutet werden, daf politische, religiose, okonomische und geo-6kologische Faktoren
bei der Herausbildung von ,matrilinearen“ beziechungsweise ,patrilinearen“ Systemen
eine Rolle gespielt haben. Alle Autoren sind sich einig, daf§ das ,Haus* in der sozialen
Organisation der Moso eine herausragende Stellung einnimmit.

5. HEIRATSFORMEN BEI DEN NAYAR IN ZENTRAL- UND NORD-KERALA

Zentral-Kerala

Wie eingangs bereits festgestellt wurde, praktizierten die Nayar in Zentral-Kerala ein
System des Nichtlichen Besuches (samzbandbam), das in abgelegenen Gebieten bis etwa
1880 fortbestand.
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Die Haushalte der Nayar umfafiten drei bis vier Generationen, die alle unter ei-
nem Dach wohnten (Gough 1961:334). Der alteste lebende Mann (karanavan) verwaltete
den Besitz der Hausgemeinschaft. Die Planung der Landwirtschaft sowie das Wissen
um Anbaumethoden waren den Nayar vorbehalten, wihrend rituell niedriger stehende
Kasten die korperlich anstrengende Arbeit iibernahmen. Vom 16. bis 50. Lebensjahr
waren die Minner ein Grofteil des Jahres als Krieger unterwegs. Ein Nayar kampfte
fiir seinen feudalen Herrn, der entweder ein Prinz aus koniglichem Geschlecht war
oder, diesem untergeordnet, die Geschicke eines Distrikts oder Dorfes leitete. Wihrend
der fiinfmonatigen Regenzeit wurden die kriegerischen Aktivititen unterbrochen. Die
Minner kehrten nach Hause zuriick und besuchten ihre sambandbam-Partnerinnen.

Kathleen Gough iibertrigt die Theorie der segmentiren Lineage-Organisation
(Fortes 1953) auf die Nayar und bezeichnet sowohl Clan als auch Lineage und Lineage-
Segment als taravad. Analytisch bestehen demnach auf Malayalam keine Unterschiede
zwischen den organisatorischen Ebenen der Abstammungsgruppe.® Daf§ das auf einer
Anhéhe errichtete Haus und das umliegende Land ebenfalls als taravad bezeichnet
wurden, findet bei Gough keine theoretische Berticksichtigung. Sie erwihnt zwar die
kollektive moralische Verantwortung“ (1961:330) der Mitglieder einer Abstammungs-
gruppe, doch mit ihrem Fokus auf die Lineage-Organisation tibersieht sie, daff Men-
schen und Land eine prinzipiell unteilbare Einheit bildeten, die durch das Ritual immer
wieder neu hergestellt werden mufte. Unter der Obhut des karanavan wurden kalen-
darische Riten, Lebenszyklus-Rituale und Rituale in Verbindung mit der Landverpach-
tung durchgefiihrt (Moore 1985:530).

Der bekannte Ausspruch ,Kein Nayar kennt seinen Vater* (Gough 1961:364) mufl
in vielerlei Hinsicht als iibertrieben gewertet werden. So heifit es bei Joan Mencher, daf§
der erste sambandham eines Miadchens vom miitterlichen Onkel oder dem Vater arran-
giert wurde (1965:173). Bei Gough erfahren wir, daf ein junger Mann bei seinem er-
sten sambandbam von ,brothers-in-law, unrelated friends, or sometimes a cross-cousin®
(1961:367) begleitet wurde. Und eine Seite weiter heif3t es:

When a man or a girl began their first sambandham the man’s mother and sisters customar-
ily went to bring home his wife a few days after the husband’s first visit: Often the wife’s
sisters would accompany her. They were given a small feast in private and the husband’s
mother might make a gift of jewellery to the girl before she returned home on the third or
forth day (Gough 1961:368).

Sambandbam-Partner wurden auch zu Ritualen des Lebenszyklus eingeladen (Gough
1961:366). Daraus 148t sich schlieBen, daB die patrilateralen Verwandten, zu denen zwar
keine 6konomischen oder rituellen Bande bestanden, mit Respekt behandelt wurden

6 Malayalam, das zu den dravidischen Sprachen gehért, ist im Bundesstaat Kerala Amtssprache und

wird von ca. 33 Millionen Menschen gesprochen.
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und daBl man mit ihnen einen manchmal lockeren und manchmal eher distanzierten
Umgang pflegte.

Nord-Kerala

Fiir Nord-Kerala lassen sich zwei institutionalisierte Geschlechterbeziehungen feststel-
len: die Ehe mit einer Priferenz zur Kreuzcousinenheirat und der Nichtliche Besuch.
Zwischen diesen beiden sexuellen Modi fand keine terminologische Unterscheidung
statt: Beide wurden als sambandbam bezeichnet. In Nord-Kerala praktizierte nur eine
Minderheit den Nichtlichen Besuch. Aufgrund der verstreut liegenden Siedlungen war
ein Pendeln zwischen den Haushalten nicht immer méglich (Gough 1961:390).

Die Bevolkerungsdichte im Norden war viel geringer als in den tbrigen Lan-
desteilen. Durch das gebirgige Gelinde, die schweren Regenfille, das Fehlen einer
Infrastruktur und die vergleichsweise geringe Wirtschaftsleistung war die politische
Zentralisierung im Norden weniger stark fortgeschritten als in Zentral-Kerala (Gough
1961:386). Den Herrschern in den nordlichen Konigreichen fehlten die Mittel, um be-
standig Krieg fithren zu konnen. Die gewohnlichen Nayar in dieser Gegend waren po-
litisch autonome Landbesitzer, die ihr Land an die Tiyyar unterverpachteten. Wo keine
landwirtschaftlichen Sklaven vorhanden waren, bestellten sie ihr Land selbst (Gough
1961:387). Die in Nord-Kerala normalerweise anzutreffende avunkulokale Residenz
muf im Zusammenhang mit der verminderten Kriegsfithrung und der aktiven Bewirt-
schaftung des eigenen Landes gesehen werden (Gough 1965:8). Die Minner einer lo-
kalen Gruppe verrichteten die Arbeit auf den Feldern und in den Girten gemeinsam
und waren aufeinander angewiesen. Eine Frau lebte nach vollzogener Heirat im taravad
des Ehegatten. Die aus dieser Verbindung hervorgegangenen Kinder blieben jedoch
Mitglieder des taravad ihrer Mutter (Gough 1961:388).

Im Gegensatz zu Zentral-Kerala, wo die Mitglieder eines taravad in der Regel in
einem grofen Haus wohnten, bestand ein taravad in Nord-Kerala aus einer Vielzahl
kleinerer Anwesen. Jeder verheiratete Mann der lokalen Gruppe lebte mit seiner Frau
und deren Kindern in einem separaten Gebiude. Der karanavan wies ihm ein Reisfeld
und einen Garten aus dem gemeinsamen Besitz der Gruppe zu. Wenn moglich, gaben
reiche Ehegatten ihren Frauen und Kindern Land, das sie selbst gerodet hatten.” In die-
sem Fall blieben die Kinder im Dorf des Vaters wohnen (Gough 1961:389). Spitestens
seit dem 19. Jahrhundert bestand fiir ein verheiratetes Paar die Mdglichkeit der uxo-
rilokalen Residenz. Mit dem gegenseitigen Einvernehmen beider Haushaltsvorstinde
konnte der Mann im taravad seiner Frau Land pachten. Es kam oft vor, daf} ein karana-
van seinen Frauen und Kindern Hauser baute. Dies geschah entweder im taravad der
Frau oder im taravad des karanavan, wobei letzteres gegen das Gewohnheitsrecht ver-
stie. Die Schenkung von Land an Frau und Kinder war auch vor Ankunft der Briten

’ Viele aristokratische Nayar praktizierten Polygamie.
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in Kerala nichts Ungewohnliches: ,, At the political level, kings and chiefs occasionally
gave large domains, together with the office of chief or village headman, to their wife’s
matrilineal descendants” (Gough 1961:391-392).

Ein Vater fungierte als Ernihrer, Beschiitzer und Lehrer seiner Kinder. Die Ent-
scheidungsgewalt blieb jedoch beim karanavan des Kindes, der immer das letzte Wort
behielt. Bei den Ritualen des Lebenszyklus nahmen die patrilateralen Verwandten ei-
nen prominenten Platz ein. Kinder observierten Reinigungsrituale beim Tod des Vaters.
Im Gegensatz zu Zentral-Kerala wurden bei den Nayar im Norden terminologische
Bezeichnungen fiir die patrilateralen Verwandten verwendet (Gough 1961:403 —-404).

Zusammenfassend 146t sich sagen, dafl das Modell der segmentiren Lineage-
Organisation ungeeignet ist, um die soziale Organisation der Nayar zu beschreiben.
Die indigene Konzeption orientiert sich an der rituellen Einheit von Land und seinen
Bewohnern, dem taravad. Anders als nach extremen Auslegungen von Matrilinearitit
erfahren die patrilateralen Verwandten sehr wohl eine Bedeutung, die im Falle von
Zentral-Kerala als gering und im Falle von Nord-Kerala als hoch einzustufen ist. Die
Wahl der Heiratsform muf dhnlich wie bei den Moso auf verschiedene Umstinde zu-
riickgefiihrt werden, wobei insbesondere politische, 6konomische, demographische
und geo-okologische Faktoren eine malgebliche Rolle gespielt haben.

6. INDIGENE KONZEPTIONEN VON VERWANDTSCHAFT
JHaushaltsharmonie“ bei den Moso

Das ,Haus“ nimmt in der sozialen Organisation der Moso eine herausragende Stellung
ein. Unter ,Haus® ist in diesem Zusammenhang sowohl das Gebiude, als auch sein
Symbolwert und die in ihm lebende Gemeinschaft zu verstehen. In der Ethnologie gibt
es eine wachsende Anzahl von Arbeiten, die sich mit dem ,Haus“ als analytischer Gro-
Re beschiftigen.® Zwar existieren in allen menschlichen Gesellschaften Behausungen,
doch sind die damit verkniipften Ideen zu unterschiedlich, als daf sie sich auf einen
gemeinsamen Nenner bringen liefen. Trotzdem kann durch den Fokus ,Haus“ einiges
erklirt werden, was andere Ansitze (mit anderen Gewichtungen der zur Verfiigung
stehenden Bausteine) nicht vermogen.

Die indigene Konzeption der Moso beruht auf dem ,Haus“ als primarer Einheit
der Gesellschaft. Sie kann am besten durch die Bezeichnung ,,Haushaltsharmonie®
(Shih 1993:99, Weng 1993:227) wiedergegeben werden. Durch den Wert der ,Haus-
haltsharmonie“ soll die Solidaritat der hiuslichen Gemeinschaft gestirkt und die Kon-
tinuitdt des Haushalts gewiahrleistet werden. Die Mitglieder einer Hausgemeinschaft
miissen bestimmte Tabus einhalten, damit das friedliche und harmonische Zusammen-

8 Siehe Lévi-Strauss (1979), Carsten und Hugh-Jones (1995) sowie Sparkes und Howell (2003).
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leben nicht gefiahrdet wird. Darunter fillt zum Beispiel die Vermeidung jeglicher se-
xueller Anspielungen. Eine Frau mufl die Beziehung zu einem #isese-Partner offiziell
abbrechen, wenn seine Anwesenheit von den Haushaltsangehorigen der Frau nicht er-
wiinscht ist. Sie kann die Beziehung dann allerdings in der heimlichen Variante des
Nichtlichen Besuches fortsetzen.’ Jedes Jahr halten die Mitglieder eines Haushalts ein
Reinigungsritual ab, durch das potentielle Streitigkeiten beigelegt werden sollen (Weng
1993:218).

Die rituelle Einheit des Hauses bei den Moso kann durch zwei Beispiele illustriert
werden:

(1) Ein Moso mufl zu Hause sterben, da er ansonsten nicht fiir eine ordnungsgemiQe
Bestattung qualifiziert ist. Eine Nichterfiillung dieser Bedingung hat zur Folge, da8 er
nach dem Ableben keine Ahnenspeisung erhalten kann (Weng 1993:221).

(2) Viele Haushalte lassen einen oder mehrere Séhne zu buddhistischen Ménchen ausbil-
den. Nachdem sie ihr Studium in Tibet absolviert haben, lesen sie die heiligen Texte
in einer speziell dafiir hergerichteten Kapelle im Haushalt ihrer Zugehérigkeit. Dies
ist in der lamaistischen Welt absolut uniiblich, da Ménche normalerweise im Kloster
beten und leben. Durch die religise Aktivitit der Mdnche im Haus selber wird die
Hausgemeinschaft als rituelle Einheit gestarkt.

In der Verwaltung des Yongninger zhifu waren die Haushalte Bemessungsgrundlage
fiir Besteuerung und Frondienste, so daf8 Haushaltsabspaltungen moglichst unterbun-
den wurden. Dies erklart die iiberdurchschnittliche Grofe der Moso-Haushalte im re-
gionalen Vergleich."! Die Lebensdauer der Moso-Hauser betrug iiber 100 Jahre.

Ein Moso-Haushalt besteht als andauernde soziale Einheit im Kriftefeld von
Okonomie, Politik und dem Streben nach Prestige (Hsu 1998:70). Hsu schreibt: ,With
regard to the observed simultaneous practice of various marriage forms and the great
flexibility in endorsing them, the notion ,house’ as organizational unit [...] provides an

Alle Autoren sind sich einig, daf der Nichtliche Besuch in einer offenen und in einer heimlichen
Variante betrieben wird. Hua geht als einziger so weit, diese beiden Formen als unterschiedliche
sexuelle Modalititen anzusehen (2001:185). Der ,heimliche Besuch® wird von ihm als ,nana sésé“
bezeichnet, der ,offene Besuch“ heifft dagegen ,gepié sésé“. Knodel gibt den Nichtlichen Besuch
in Anlehnung an die Autoren der Sozialhistorischen Erhebungen als azhu-Beziehung wieder, wobei
»azhu“ soviel wie ,gemeinsam iibernachtende(r) Freund(in)* bedeutet (1995:140). Damit Uberein-
stimmung zu Hardenbergs Artikel gegeben ist, benutze ich hier die Bezeichnung ,tisese, die auf
Shih zuriickgeht (1993:50). Tisese kann mit ,hin- und herlaufen“ iibersetzt werden.

Knodel (1995:225) zitiert Enchang Song und Niabagui: Ninglang xian yongning qu naxizu shehui ji
jiating xingtai diaocha [Eine Untersuchung von Gesellschaft und Haushaltsformen der Naxi-Natio-
nalitit des Gebietes Yongning im Kreis Ninglang]. Band 1: Ninglang yizu zizhixian naxizu shehui ji
jiating xingtai diaocha: ninglang xian naxizu jiating hunyin diaocha zhi 1, 1-75. Kunming: Zhongguo
shaoshu minzu shehui lishi diaocha ziliao congkan yunnan sheng bianji zu. 1986

Zur Zeit der Sozialhistorischen Erhebungen wohnten in einem durchschnittlichen Moso-Haushalt
6,85 Personen (Knodel 1995:139). Das ist deutlich mehr als bei den anderen ethnischen Gruppen, wo
der Durchschnitt bei etwas mehr als fiinf Personen lag (Knddel 1995:25).
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accommodating analytical framework“ (1998:79). Mit dem Fokus auf das ,Haus“ ist es
méglich, die verschiedenen von den Moso praktizierten Heiratsformen als Variationen
innerhalb der sozialen Organisation zu betrachten. Welche Ausprigung das soziale Sy-
stem annimmt, scheint eine Frage verschiedener Faktoren zu sein.

,Konigreich” bei den Nayar

Gough iibersetzt die Malayalam-Worter ,,marumakkatayam“ und ,taravad* als ,,Matri-
linearitat“ und ,Matrilineage®, obwohl etymologisch aus diesen Bezeichnungen nicht
hervorgeht, dafd sie eine ideologische Vorstellung von genealogischer Abstammung ent-
halten. ,Marumakkatayam* 148t sich etymologisch in ,marumakkan® (Sohn der Schwe-
ster) und ,dayam“ (Geschenk) oder ,ayam“ (Eigentum) aufgliedern. Ebenso bedeutet
die analoge Bezeichnung ,makkatayam*, in ihre Einzelteile zerlegt, ,makan“ (Sohn)
und ,dayam“ (Geschenk) oder ,ayam“ (Eigentum) (Moore 1985:526). ,Marumakka-
tayam“ und ,makkatayam“ bezeichnen Erbschaftsregelungen und nicht biologische
Verwandtschaftsbeziehungen. Beide Begriffe verweisen auf Minner und nicht auf
Frauen: Der marumakan ist der Sohn der Schwester eines Mannes, der #akan der Sohn
eines Mannes. Diese Beziehungen sind Ego-zentriert, da sie sich nur tiber zwei Genera-
tionen erstreckten (Moore 1985:527).

Die Mitgliedschaft zu einem #aravad entstand durch die Befolgung einer der bei-
den Erbschaftsregelungen, wie aus der Schilderung eines Mannes aus einer marumak-
katayam-Kaste hervorgeht:

Marumakkatayam and makkatayam are systems of social order. They control ayam (prop-
erty, income, resources). Marumakkatayam concerns the marumakan (sister’s son) and
malkkatayam concerns the son. No matter what system [...] you follow, human relations
[...] are the same; this (i.e., the systems of makkatayam and marumakkatayam) is only con-
cerning money, whereas the others (i.e., other relationships) are mind-mind relationships.
You can'’t have different father-son relationships; you are just as close to your father and
mother no matter what the system is. The system can’t control emotions. Conflicts will
come of emotions vs. property — this is an important theme for literature. A person either
sacrifices emotions, or he sacrifices wealth (zitiert in Moore 1985:527; Kursivsetzungen im
Original).

Obwohl die Nayar als Befolger von marumakkatayam de facto matrilinear organisiert
waren, leitete sich die Solidaritit der Bewohner eines faravad nicht von der Berufung
auf eine gemeinsame Ahnin ab, sondern bestand aus der Zugehérigkeit zu einer rituell
bedeutsamen Finheit von Haus und Land (Moore 1985:527). Die Rituale fanden immer
im Haus selber oder auf den zum Haus gehérigen Lindereien statt. Die Verbindung
von Mensch, Ritual und Land war unzertrennlich:

The impartability of the taravad [...] derived from the fact that it was a holistic, ritually
significant unit. It was holistic in the sense, that an event that occurred in any of its parts
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(for example a death, or a ritual pleasing a deity) affected the whole, and in the sense that it
had definite boundaries outside of which such effects did not apply (Moore 1985:531).

Nach Melinda Moore liegt der Schliissel zum Verstindnis der Nayar-Gesellschaft in
der Beziehung von Lokalitit und Ritual.

Es lassen sich in der Gesellschaft der Nayar zwei Formen von Verwandtschaft
feststellen: die eine griindet auf der gemeinsamen Zugehorigkeit zu einem taravad und
die andere ist bilateral und Ego-zentriert. Die erste Form kann am besten durch die
indigene Konzeption von einem ,Konigreich“ wiedergegeben werden. Moore schreibt:

Traditionally, the entire structure of caste, land tenure and rulership consisted of house-
and-land units included within one another. Serving houses would be settled as tenants of
the land of one of the houses they served, which would in turn be settled on the land of
one to whom they owed allegiance, on up to the level of the rulers of kingdoms. It is this
system of levels of containment within house-and-land units that gives the Kerala caste
system many of its particular features (1985:533).

Innerhalb Keralas gab es eine Vielzahl von kleineren Konigreichen und Fiirstentiimern,
die sich allesamt auf diese Weise organisierten. Die Idee des ,Konigreiches“ bestand
bis herab zur Ebene des Dorfes. Die Vorstellung vom taravad als einem ,Ko6nigreich®
hat Konsequenzen fiir die Betrachtung der von den Nayar praktizierten institutiona-
lisierten Geschlechterbeziehungen. Der Nichtliche Besuch beziehungsweise die Ehe
erscheinen nun als Praktiken zwischen rituell und territorial gebundenen Einheiten
und nicht zwischen linearen Abstammungsgruppen. Goughs Kapitel iber Nord-Kerala
ist meines Erachtens der Versuch, die matrilineare Lineage-Organisation aufrecht zu
erhalten, obwohl in Wirklichkeit beide Systeme — marumakkatayam und makkatayam —
praktiziert worden sind. Die verschiedenen Residenzregeln, die in Nord-Kerala anzu-
treffen waren, deuten auf eine flexible Auslegung der normativen Regeln hin.

Die indigene Vorstellung von einem ,Konigreich“ stellt ein Ideal dar, dem sich
ein faravad nur annihern konnte, wenn er vermdgend war: ,When opportunities arose,
members would seek to enlarge a taravad by acquiring more land, more wealth, more
subject tenants and castes of which to be master, more powerful deities, and finer, more
elaborate houses“ (Moore 1985:536). Je mehr ein taravad diese Ziele erreichte, desto
geringer wurde die Bedeutung der bilateralen Verwandtschaft, und die Beziehungen
der Bewohner strukturierten sich wie in einem Kénigreich. In einem drmeren taravad
dagegen war die Einheit von Haus und Land viel weniger stark ausgeprigt. Die bilate-
rale Verwandtschaft als grundlegendes Prinzip erlangte an Bedeutung und regelte die
Beziehungen der Menschen zueinander.

Das Fehlen einer matrilinearen Ideologie unterband eine eindeutige Festlegung
auf eine bestimmte Form der Erbschaftsregelung. Die zentrale Position, die der Mutter-
bruder in der Gesellschaft der Nayar einnimmt, kann nicht als ein Zeichen von Matrili-
nearitdt gewertet werden, da er in ganz Siidindien — bedingt durch die dort verbreitete
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Kreuzcousinenheirat — auch bei den patrilinearen Kasten eine privilegierte Stellung
innehat (Dumont 1961).

7. DREI EBENEN SOZIALER REALITAT

Die soziale Organisation der Moso und Nayar kann nur verstanden werden, wenn man
zwischen drei Ebenen der sozialen Realitit unterscheidet: der ideologischen, der norma-
tiven und der empirischen.? Eine Einteilung der Gesellschaft in drei Ebenen ist an sich
nichts Neues. Ansitze dieser Art lassen sich unter anderem bei Edmund Leach (1954),
Talcott Parsons und Edward Shills (1954), Rodney Needham (1972), Pierre Bourdieu
(1976), Emile Durkheim (1976) und Clifford Geertz (1987) finden. Eine ausfiihrliche
Betrachtung all dieser Modelle wiirde an dieser Stelle den Rahmen sprengen. Deshalb
mochte ich mich hier lediglich auf Parsons und Shills beschrinken, fiir die in jeder Ge-
sellschaft ein personelles, ein soziales und ein kulturelles System besteht. Das kulturelle
System umschlieft die Gesamtheit der kulturellen Werte (bei mir: ideologische Ebene),
das soziale System ist die Ebene der sozialen Institutionen, auf der die Beziehungen der
Menschen untereinander geregelt werden (bei mir: normative Ebene) und das personel-
le System ist die Ebene der sozialisierten Personlichkeiten (bei mir: empirische Ebene).
Die Stabilitit des Gesamtsystems ergibt sich aus der Uberschneidung aller drei Teilsy-
steme. Die Werte manifestieren sich in den Institutionen und geben als iibergreifende
Standards bestimmte Codes vor, nach denen sich die Akteure in den jeweiligen Situa-
tionen orientieren. Die kulturellen Werte sind im sozialen System institutionalisiert und
werden von den Personlichkeiten des personellen Systems internalisiert.

Auf der ideologischen Ebene sind die folk models der Moso und Nayar anzusie-
deln. Sie sind Garanten der kosmologischen Ordnung und bringen zentrale Werte zum
Ausdruck. Auf der normativen Ebene wurde im Falle der Nayar festgelegt, welche Erb-
schaftsregelung — marumakkatayam oder makkatayam — eine lokale Gruppe befolgen
sollte.”” Bei den Moso stellen die normativen Vorgaben in Form von Residenzregeln ide-
ale Positionen innerhalb eines Spektrums dar. In den meisten Moso-Gemeinden sind
in Wirklichkeit ,Mischformen® anzutreffen, wie bei genauerem Hinsehen ersichtlich

Die Idee, eine solche Einteilung vorzunehmen, habe ich von Jeanne Barrenberg, die in ihrem Artikel
,Beyond kinship algebra: values and the riddle of Pashtun marriage structure* schreibt: ,Though
well-known, it must be said again: observable reality must be differentiated from the level of repre-
sentations and rules and both levels again from the one of structural categories* (2003:271).

Die Anwesen der Nayar sind seit dem Ende des 19. Jahrhunderts durch Verkauf und Teilung zu klei-
nen Einheiten zusammengeschrumpft. Der taravad hatte in den 1960er Jahren nur noch die Funktion
einer rituellen Einheit (Nakane 1963:21). Der Besitz war aufgeteilt, die lokale Gruppe residierte nicht
mehr an einem Ort und das Amt des karanavan bestand auch nicht mehr. Das bilaterale Verwandt-
schaftsmodell stellt heute die Norm dar, die ,Kdnigreiche“ von einst sind verschwunden. Zum sozi-
alen Wandel siehe auch Mencher (1965).
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wird. Ebenso wie bei den Nayar reagieren die Institutionen der normativen Ebene fle-
xibel auf geo-6kologische, politische, 6konomische, religiose und historische Faktoren.
In der Empirie kénnen wir eine Vielzahl von sozialen Praktiken beobachten, zu denen
im Falle der Moso Adoption, Kohabitation und mit Einschrankung auch die Ehe ge-
horen. Ein Haushalt ist bestrebt, Prestige zu erlangen und eine tragfihige Geschlech-
terverteilung unter seinen Mitgliedern herzustellen, Dabei betreibt er eine ,,Haushalts-
politik“, die zu unterschiedlichen Arrangements fiihren kann. Bei den Nayar wich das
tatsichliche Verhalten der einzelnen Akteure oftmals von einer strikten Auslegung der
Prinzipien marumakktayam und makkatayam ab: Manner schenkten ihren Frauen und
Kindern Land und begiinstigten somit die bilateralen Verwandten der Ego-zentrierten
Verwandtschaftsgruppe. Erst eine analytische Unterscheidung der genannten drei Ebe-
nen vermag die Phinomene von den normativen Regelungen und beide zusammen von
den ideologischen Vorstellungen zu trennen.

8. SCHLUSSFOLGERUNGEN

Ein direkter Vergleich der sozialen Organisation der Moso und der Nayar muf als pro-
blematisch angesehen werden, da sich die kosmologischen Vorstellungen und Wert-
muster erheblich voneinander unterscheiden. Trotzdem ist die Moglichkeit eines Ver-
gleiches, wenn auch auf einer formalen, strukturellen Ebene, gegeben. Sowohl bei den
Moso als auch bei den Nayar finden wir eine regional unterschiedliche Verbreitung der
praktizierten sexuellen Modi. Es geht also nicht darum, Apfel mit Birnen zu verglei-
chen, sondern bestimmte Anordnungen von Apfeln mit bestimmten Anordnungen von
Birnen.

Ohne Zweifel spielt ,Status“ in beiden Gesellschaften eine grofle Rolle. Doch
»otatus“ ist nicht gleich ,Status“: Das siidindische Kastensystem weist vollig andere
Ziige auf als die Gesellschaft der Moso, in der die Menschen in 6konomischer Hinsicht
gleichgestellt waren (Hua 2001:98). Wihrend Geschlechtsverkehr mit statusniedrigeren
Personen in Kerala mit dem Tod geahndet wurde, gingen alle gesellschaftlichen Ringe
der Moso untereinander #sese-Beziehungen ein. Fiir die Moso kann eine Korrelation
von Status und Heiratsform nicht bestitigt werden: Die Ehe der aristokratischen Moso
ist bei genauerer Betrachtung eine Patrifiliation von Amtern aufgrund duferen Drucks.
Viele Manner und Frauen der Oberschicht blieben unverheiratet und praktizierten den
Nichtlichen Besuch als alleinigen sexuellen Modus. Die meisten verheirateten Aristo-
kraten gingen neben der Ehe #isese-Beziehungen ein. Die Ehe wurde auch von etwa
10% der freien Bauern betrieben, vor allem, wenn ein Mann keine Schwestern hatte
und die Kontinuitit des Haushalts in Gefahr war. Obwohl eine feierlich inszenierte
Ehe dem Haushalt Prestige einbrachte, wurde in der nichsten Generation, wenn die
geschlechtsspezifische Zusammensetzung des Haushalts wieder ausgewogen war, der
Nichtliche Besuch als alleiniger sexueller Modus betrieben.
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Hardenbergs Kritik an Huas Monographie tiber die Yongninger Moso trifft ihn
in abgemilderter Form selbst: Obwohl er es versteht, alle theoretischen Primissen ei-
nes iiberregionalen Vergleiches herauszuarbeiten, ibersieht er sowohl die patrilinearen
Moso im westlichen Hochgebirge und in Teilen Sichuans als auch das Avunkulat der
Nayar in Nord-Kerala. Meine Untersuchung der divergierenden sexuellen Modi und de-
ren regionaler Verbreitung bei den einzelnen Moso- und Nayar-Gruppen hat ergeben,
daf ein auf Linearitat beruhender Ansatz die Ritsel der sozialen Organisation nicht zu
l6sen vermag. Erst durch die analytische Unterscheidung von drei Ebenen der sozialen
Realitit kann die verwirrende Vielfalt von Erbschafts- und Residenzregeln erklart wer-
den. Dieser Schritt gelingt jedoch nur, wenn man von den indigenen Konzeptionen von
Verwandtschaft ausgeht. Die ,Haushaltsharmonie“ bei den Moso beziehungsweise die
Vorstellung von einem ,, Konigreich“ bei den Nayar erfiillt das Handeln der Akteure auf
der empirischen Ebene mit Sinn.

,Linearitit ist unter diesem Licht betrachtet eine Kette von Matri- beziehungs-
weise Patrifiliation, die leicht einzureiffen droht, wenn ein Moso-Haushalt einen de-
mographischen Engpall zu iberwinden hat oder ein Nayar-Mann sich emotional zu
seiner sambandbam-Partnerin und ihren Kindern hingezogen fiihlt. Je nachdem, was
fiir geo-okologische, politische, 6konomische, religiése und historische Rahmenbedin-
gungen vorherrschen, wird der sexuelle Modus des Nichtlichen Besuchs oder der se-
xuelle Modus der Ehe praktiziert. Bei den Nayar in Nord-Kerala bestand eine andere
dkonomische und politische Ausgangssituation als in Zentral-Kerala, wodurch das Vor-
handensein der avunkulokalen Ehe in diesem Landesteil erkldrt werden kann. Im west-
lichen Hochgebirge praktizieren die Moso die virilokale Ehe, ein Pendeln zwischen
den Haushalten ist aufgrund des unwirtlichen Terrains nicht moglich. Virilokale Ehe
und Nichtlicher Besuch sind zwei Pole innerhalb eines Spektrums, zwischen denen die
soziale Struktur der Gesellschaft oszilliert.

Die ,Haushaltsharmonie“ als das folk 70del der Moso und die Vorstellung von
einem ,Konigreich“ bei den Nayar haben bei allen gegebenen Unterschieden doch eine
wichtige Gemeinsamkeit: In beiden Fillen besteht ein Fokus auf dem ,Haus“ als einem
Synonym fiir die darin lebende Hausgemeinschaft. ,Hiuser” sind ein Modell, mit dem
Gesellschaft erklart werden kann.
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